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“El hombre que escapa y que vuelve a oponerse  a su enemigo, si ha sido vencido y nuevamente se 
le enfrenta, entonces es como si no hubiera sido derrotado” 
 
José Antonio del Busto. 
 
Introducción 
 
Taqui Onqoy o “la enfermedad del canto”, fue  una respuesta de la población nativa hacia los 
distintos procesos, irreversibles, que se desarrollaron durante la década de 1560. El Taqui Onqoy 
encendió polémicos desde hace más de cincuenta años y, hasta ahora, no existe un consenso sobre 
la magnitud del movimiento; su estudio nos abre la puerta a un complejo sistema de creencias, una 
estructura religiosa y social, su contexto y su expansión. En esta oportunidad, realizaremos un 
breve balance bibliográfico sobre dos puntos en particular: a) la extensión territorialdel Taqui 
Onqoy y b) su vinculación con los Incas de Vilcabamba. No pretendemos ser exhaustivos, por 
cuestiones de espacio y tiempo, pero esperamos que este balance sirva como un pretexto para 
continuar investigando.  
 La historia del Taqui Onqoy es muy conocida, trascendiendo los círculos académicos y 
alojándose en las esferas artísticas, musicales y mentales; la importancia del movimiento1 radicó en 
la proclamación de la resurrección de las huacas y el restablecimiento del antiguo orden, 
anunciando la próxima derrota de Dios y los españoles. Las fuentes de las que disponemos para su 
estudio son tres: a) La relación de las fábulas y ritos de los incas, de Cristóbal de Molina2; b) Las 
informaciones de servicio de Cristóbal de Albornoz 3 y, posteriormente, su Instrucción para 
descubrir todas las guacas del Perú4 y c) el memorial del padre Bartolomé Álvarez5. 
                                                            
1 En este artículo, por una cuestión de comodidad, sólo me referiré al Taqui Onqoy como un movimiento de carácter 
socio-religioso; a lo largo de las décadas, el Taqui Onqoy ha sido definido como “movimiento nativista” (Millones 
1964), “milenarista” (Wachtel 1977) o “culto de crisis” (Curatola 1976). Para una explicación y crítica de estas 
caracterizaciones, ver Ramos (1993), Munford (1998) y Cavero (2001).  
2Relación de las fábulas y ritos de las Incas. Edición, estudio y notas por Julio Calvo Pérez y Henrique Urbano. Lima. 
Universidad San Martín de Porres. 2008  
3Luis Millones (comp.) El Retorno de las huacas. Estudios y documentos sobre el Taki Onqoy. Siglo XVI. Lima, 
Instituto de Estudios Peruanos. 1990. Una nueva versión fue publicada en 2007 bajo el título: Taki Onqoy: de la 
enfermedad del canto a la epidemia. Santiago de Chile. Ediciones de la dirección de Bibliotecas, Archivos y Museos. 
2007. 
4 Pierre Duviols, “Un inédit de Cristóbal de Albornoz: La Instrucción para descubrir todas las guacas del Piru [sic] y 
sus camayos y haziendas”. Journal de la Societé des Américanistes. T. 56, N°1, 1967. 
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El Taqui Onqoy fue descubierto en Parinacochas el año de 1564, aunque también, se 
manifestó en las regiones de Lucanas, Chocorbos, Vilcashuamán y Andahuaylas (Varón 1990:  
388); Cristóbal de Molina consideró que el movimiento trascendió los límites: “[de] la provincia de 
Parinacochas, del Obispado del Cuzco […] entendió que [el movimiento] no solamente [se 
desarrolló] en aquella Provincia, pero en todas las demás provincias y ciudades de Chuquisaca, La 
Paz, Cuzco, Huamanga, y en Lima y Arequipa […]” (Molina 2008: 128). Esta  amplitud del radio 
de acción, consideró  Cristóbal de Albornoz, obedeció a que  el movimiento estuvo directamente 
relacionado con los incas de Vilcabamba. Dice Cristóbal de Albornoz: 
 
“Visitando yo, el año de 68, la ciudad de Arequipa, por la sede vacante desta santa 
iglesia y sus provincias governando el licenciado [García de] Castro, me mandaron ir a 
la ciudad e Guamanga a visitarla y las provincias della […] porque fue Dios servido 
que en aquellas  provincias  hallase una apostasía predicada entre los naturales della 
pervertidos y apartados de nuestra fee y religión cristiana. Y fue necesario tiempo para 
desarraigarla […] Estos ingas [de Vilcabamba] siempre desearon bolber a recuperar 
estos reinos por los medios posibles y lo han intentado y, no hallando otro de mas 
comodidad que su religión y resucitar su predicación, procuraron [algunos] indios 
ladinos criados entre  nosotros y los metieron allá dentro [la provincia] con dádivas y 
promesas. E  a estos derramaron por todas las provincias del Pirú, con un modo y 
predicación rogando y exortando a todos los que eran fieles a su señor que creyesen que 
las guacas bolbian ya sobre si y llevavan de vencida a Dios de los cristianos” (Duviols 
1967:  35). 
 
Rafael Varón señaló que en la provincia de Charcas, se establecieron alianzas entre los indios 
diaguitas con los umawaka, kasabinbo, apatama y los chiriguanos, lo que provocó grandes temores 
entre la población local (Varón 1990: 382); de regreso en el obispado de Cuzco, se reportó al 
licenciado García de Castro sobre  los preparativos de un levantamiento general en la provincia de 
Jauja, que al parecer, estuvo involucrado el Inca Titu Cusi Yupanqui. En una carta al cabildo de la 
ciudad, se informó que: 
 
“[los naturales] tenyan concertados de alzarse todos en un dia y que el ynga salía a 
faborecerlos y matar a los españoles que hallasen apartados en sus granjerías y en 
pueblos pequeños y que en esto estan concertados todos los caziques de los Charcas 
hasta Quito y para esto tenyan enviado muchos mensajeros los unos a los otros y que 
juntaron muchas armas y caballos y tenyan repartidos en el pueblo de Xauxa por sus 
ayllos mas de tres myll picas” (Roy 2010: 23). 
 
En otra carta dirigida García de Castro, se desliza una relación, aunque indirecta, entre el 
levantamiento general y el Taqui Onqoy; Gaspar de Sotelo, remitente del documento, escribió que: 
 
“[…] el cazique de[l] [encomendero Pedro de] Villagran 6  que se llama don Juan 
Chancabilca envió un hijo suyo que yo conosco vestido de grana como español para 
esta tierra a predicar la seta el qual prendieron en Guanuco y dixo todo lo que yo 
[Gaspar de Sotelo] escribo. Por el me entere cómo esta bellaquería porque en 
Parinacochas se comenzó lo que se dixo en esa ciudad de la resurrecion de Pachacama 
y abian hecho grandes sacrificios y ofrezido mucho ganado al diablo de la Pachacama 
                                                                                                                                                                                                    
5 Bartolomé Álvarez. De las costumbres y conversión de los indios del Perú. Memorial a Felipe II (1588). Edición de 
M. del C. Martín Rubio, J.R. Villarias Robles y F. del Pino. Madrid. Ediciones Polifemo. 1998. 
6 Pedro de Villagrán fue uno de los encomenderos de Parinacochas (Roy 2010: 17) 
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para mas confirmación desa sospecha contra los Parinaochas el Chancabilca y el 
cacique principal de Hinojosa [el encomendero Alonso Alvarez Hinojosa] que es un 
yndio muy gordo negro y biejo de mal gesto que no se su nombre los halle en el tambo 
de Vilcas con mas de doscienteso yndios que yban a Guamanga e preguntándoles de 
donde benyan me dixeron que el corregidor de Guamanga les abia enviado a llamar 
[…]” (Roy 2010:  32).  
 
La expansión del movimiento provocó serias interrogantes a los investigadores, 
principalmente, por la dispersión, exageración y silencios de los personajes involucrados. Aquí 
contrastaremos las opiniones de dos autores: Rafael Varón (1990), quien realizó un exhaustivo 
estudio sobre la estructura, ideología y contexto del movimiento, concluyó que: “no debe negarse 
la posibilidad de que en ocasiones se hubiesen producido alianzas, colaboraciones o apoyo entre 
ambos movimientos subversivos, el Taqui Onqoy [sic]  y Vilcabamba […] pero debe quedar claro 
que la documentación no es lo suficientemente explicita como para demostrar que existió un sólido 
vínculo, y mucho menos que el Taki Onqoy se originó y dirigió desde el reducto inca de 
Vilcabamba” (Varón 1990: 354). Una opinión contraria es sustentada por Hélène Roy, quien 
investigó documentación inédita albergada en las actas de cabildo secular de las ciudades del 
Cuzco y Huamanga; una pregunta que formula es la siguiente: sí Luis de Olvera denunció al 
movimiento en 1564, ¿por qué las autoridades, civiles y eclesiásticas, no lo combatieron? Roy 
elaboró una interesante hipótesis: “los silencios en torno del Taqui Oncoy [sic] resultaban no sólo 
de una actitud de reserva, sino también de una voluntad de disimular porque los intereses de los 
actores estaban en juego” (Roy 2010: 28). Este disimulo se manifestó en los encomenderos, el 
arzobispo de Lima e, incluso, el virrey Toledo; si bien los incas de Vilcabamba no originaron el 
movimiento, lo instrumentalizaron según sus intereses.  
 
 
¿Estuvieron, o no, vinculados?: las propuestas históricas 
 
Antes de desarrollar las propuestas de estos autores, indaguemos  un poco sobre las bases en 
las que se sustentaron; en el año de 1971, las obras de Nathan Wachtel y Pierre Duviols vieron la 
luz y, entre sus páginas, reflexionaron sobre este movimiento y su relación con los Incas de 
Vilcabamba. Comencemos por Duviols. 
Antes de la publicación de la Instrucción y las Informaciones de Servicio de  Cristóbal de  
Albornoz, la única referencia con la que contaron los investigadores era la crónica de Cristóbal de 
Molina; Duviols, quien en 1567 transcribió la Instrucción, señaló que la publicación de nuevos 
documentos permitiría una imagen más clara y coherente del Taqui Onqoy (Duviols 1977: 133).  
Es categórico en afirmar la relación entre el movimiento y los incas de Vilcabamba, sin embargo, 
pide cautela:  
 
“no olvidemos que los dos documentos que  más clara y vigorosamente establece  un 
nexo entre el Taqui Ongo [sic] y los proyectos de reconquista de Titu Cusi, son  
también posteriores a 1572, y de alguna manera deben reflejar la campaña ideológica 
del virrey [Toledo]. Y no es extraño que, como derivación de ella, el Perú se dividiera 
bien pronto en dos grupos: el de los incondicionales a Toledo y de aquellos que a 
cambio de sumisión recibían nombramientos y beneficios, y el de sus opositores, 
aquellos que veían en él, como el jesuita Luis López, ´el más aborrecido hombre del 
mundo´. Cristóbal de Molina y Cristóbal de Albornoz, los dos promovidos por Toledo a 
visitadores generales, no pueden haber dejado de ser un poco sus turiferarios, o al 
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menos reflejar las tesis históricas que Toledo imponía por doquier” (Duviols 1977:  
160-161). 
 
Duviols calificó al Taqui Onqoy, indistintamente, como movimiento “mesiánico” o “revuelta 
mística” que se expandió a través del Perú central por orden de Titu Cusi Yupanqui; el Taqui 
Onqoy sería la primera fase de un proyecto que buscó expulsar a los españoles y restaurar el 
dominio inca. En Jauja, se desmanteló el brazo armado del movimiento pero esto no detuvo la 
“ideología anticatólica”, puesto que esta se difundió rápidamente en la provincia de Huamanga. 
Los predicadores, a quienes llama “sacerdotes enviados por Vilcabamba”, visitaban los pueblos y 
se autodenominaban “los mensajeros de las huacas vengadoras”. Al llegar a los pueblos, se 
festejaba su llegada con una danza extática llamada Taqui Ongo (Duviols considera que la danza de 
Saint-Guy, en Francia, y de San Vito, en Italia, serían sus equivalentes). El contenido ideológico 
del movimiento dividía al mundo en dos partes irrenunciables: “1) el Dios de los españoles, que 
había creado a los españoles y a todos los animales de origen europeo, a todos los artículos 
importados (cosas de Castilla y Lusate [sic]), y todos los trajes y objetos usados por los españoles, 
y 2) las huacas, que habían creado a los peruanos, a la naturaleza y a los objetos del 
Perú”(Duviols 1977: 135). 
Los taquiongos, como así llama a sus portavoces, predicaron un radical cambio cósmico; las 
huacas, reunidas en torno a dos lugares sagrados, Titicaca y Pachacamac, se levantarían y 
enfrentarían a Dios. Muchos espacios de culto fueron restaurados y, en algunos pueblos, los 
predicadores pedían “reliquias” de las huacas y las restauraban. Sin embargo, no todas las huacas 
participarían en este enfrentamiento; aquellas que habían perdido prestigio y poder luego de  ser 
destruidas por los españoles, fueron descartadas por el “gran sacerdote de Vilcabamba”. La 
selección de divinidades tenía una razón política, es decir, restablecer el poderío estatal debilitando 
los cultos regionales; para Duviols los incas de Vilcabamba:  
 
“no tuvieron ningún reparo en desembarazarse del clero regional, los llamados camayos 
de huacas, a los que hacían beber y danzar y luego mataban, cuando estaban bajo efecto 
de la droga […] la restauración de las huacas principales y la destrucción de las huacas 
regionales que se hubieran particularizado mucho, debían ir a la par de la restauración 
dinástica. Y es por eso que los emisarios de Vilcabamba afirmaban que todos los días, 
las huacas principales exhortaban a los indios para que ´sacasen a su señor natural de 
las montañas donde estava enterrado´” (Duviols 1977:  137)   
 
El contexto también permitió el avance del movimiento; el obispado del Cuzco se encontraba 
en sede vacante, mientras que el gobierno civil era presidido por el licenciado Lope García de 
Castro, a quien Duviols calificó como “dubitativo”. Esta situación fue muy aprovechada por Titu 
Cusi, dice Duviols, demostrando una gran capacidad táctica para determinar que el movimiento 
comenzara en Huamanga, en 1565. El movimiento se expandió a otras provincias pero, se pregunta 
el maestro francés, ¿significó una amenaza al sistema virreinal? Duviols considera que no. El 
movimiento demostró que tenía límites:  
 
“vigoroso en la puna […] el movimiento conmovió sobre todo el mundo rural indígena, 
mal comprendido por los colonos incapaces de penetrar en su contenido ideológico; 
pero era incapaz de poner en peligro los núcleos españoles. Este relativo estancamiento 
en la pugna de dos mundos antagónicos explica el hecho d que el Taqui Ongo pudiera 
alcanzar proporciones intrínsecas y llegar a una situación conflictiva con la Iglesia, 
pero sin molestar en demasía a la autoridades civiles, más aún si consideramos que el 
movimiento apenas se extendió-a pesar de los pequeños focos que se señalan en otras 
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partes- fuera de los límites de lo que en la época era […] la inmensa diócesis del Cuzco” 
(Duviols 1977:  141).     
 
El Taqui Onqoy no mostró un rechazo total hacia lo español, porque se sirvió de la prédica 
cristiana para fortalecer su mensaje; esto no sería raro porque el movimiento contó con un número 
determinado de indios ladinos, quienes contaron con una formación aceptable. Esto se aprecia entre 
los líderes del movimiento, porque los documentos hablan de un indio  llamado  Juan Chocne7, que 
recorría el territorio acompañado de dos indias que se hacían llamar María y María Magdalena; 
estos líderes: 
 
“sabían aplicar cierto número de métodos análogos a los evangelizadores y extirpadores 
españoles. En efecto, según Albornoz, recurrían a menudo a la persuasión, a las 
promesas y a las dádivas. Predicaban un nuevo orden, la adopción exclusiva de la 
policía indiana, refutaban la adoración de Dios, favorecían las reuniones colectivas de 
abjuración, y sabían dar muestras de firmeza y violencia en la represión, y de 
radicalismo en la destrucción de los objetos del culto católico que caían en sus manos. 
Por lo tanto, los préstamos de los métodos de la Iglesia son evidentes, lo mismo que 
están fuera de dudas ciertos rasgos de sincretismo en su doctrina evangélica”. (Duviols 
1977:  139-140). 
 
Finalmente, la represión del movimiento se desarrolló paralelamente a los últimos años del 
estado inca en Vilcabamba; durante el gobierno del virrey Francisco de Toledo, la región de 
Vilcabamba no sólo significó un obstáculo para la sedimentación de la política virreinal sino que 
fue concebida como “universidad y semillero de las idolatrías” (Duviols 1977: 159). Frente a las 
críticas que recibió por la ejecución del inca Túpac Amaru, el virrey elaboró la tesis de la “idolatría 
insurreccional” para defenderse. Esta tesis suponía que los incas, una vez descubierta la acción 
bélica, utilizaron la idolatría para recuperar los territorios perdidos, e incluso, establecerían una 
posible alianza con herejes: “luteranos ingleses y franceses, que bullían en los mares del sur, 
estaban  ansiosos por extender sus cabezas de puente hasta el interior del país, donde podrían 
fácilmente difundir su perniciosa doctrina a ´esos miserables´ que, sin ningún reparo, la 
adoptarían, ya que convenía a su propia religión, repugnante y brutal” (Duviols 1977: 162). 
Complementario a la perspectiva histórica de Duviols, es la visión antropológica de Nathan 
Wachtel; este último, estudió el devenir histórico y cultural de la antigua capital de los incas, 
acuñando el término “desestructuración” para explicar los hechos ocurridos durante los cuarenta 
años que siguieron a la conquista; en lo que respecta al Taqui Onqoy, clasifica al movimiento como 
una rebelión, porque fue un intento de “reestructuración real de la sociedad” (Wachtel 1976: 267). 
El estudio de las rebeliones indias no sólo son muestras de rechazo al sistema virreinal, sino una 
esperanza de liberación y un intento de apropiación de la historia. 
Wachtel, al igual que Duviols, buscó contextualizar al movimiento; la década de 1560, para 
los indios, se presentó como una “trágica desestructuración. Frente a esta última, la resistencia del 
Estado neoinca afirma cierta continuidad imperial y niega la legitimidad del poder español. 
¿Esperaba realmente Titu Cuso reconquistar el Imperio de sus antepasados? ¿Intentaba solamente 
presionar a los usurpadores extranjeros para conseguir negociaciones? En el Perú ocupado por 
españoles prepara (o finge preparar) una sublevación general de los indios. Pero esta sublevación 
parece ligada a otro fenómeno: el movimiento milenarista del Taqui Ongo” (Wachtel 1976: 277). 
A diferencia de Duviols, quien sostiene que el Taqui Onqoy fue ideado por los incas de 
Vilcabamba, Wachtel opina que si bien los documentos manifiestan un vínculo entre ambos, el 
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80
PERSPECTIVAS LATINOAMERICANAS                                           EL TAKI ONQOY, 2015 
 
menos reflejar las tesis históricas que Toledo imponía por doquier” (Duviols 1977:  
160-161). 
 
Duviols calificó al Taqui Onqoy, indistintamente, como movimiento “mesiánico” o “revuelta 
mística” que se expandió a través del Perú central por orden de Titu Cusi Yupanqui; el Taqui 
Onqoy sería la primera fase de un proyecto que buscó expulsar a los españoles y restaurar el 
dominio inca. En Jauja, se desmanteló el brazo armado del movimiento pero esto no detuvo la 
“ideología anticatólica”, puesto que esta se difundió rápidamente en la provincia de Huamanga. 
Los predicadores, a quienes llama “sacerdotes enviados por Vilcabamba”, visitaban los pueblos y 
se autodenominaban “los mensajeros de las huacas vengadoras”. Al llegar a los pueblos, se 
festejaba su llegada con una danza extática llamada Taqui Ongo (Duviols considera que la danza de 
Saint-Guy, en Francia, y de San Vito, en Italia, serían sus equivalentes). El contenido ideológico 
del movimiento dividía al mundo en dos partes irrenunciables: “1) el Dios de los españoles, que 
había creado a los españoles y a todos los animales de origen europeo, a todos los artículos 
importados (cosas de Castilla y Lusate [sic]), y todos los trajes y objetos usados por los españoles, 
y 2) las huacas, que habían creado a los peruanos, a la naturaleza y a los objetos del 
Perú”(Duviols 1977: 135). 
Los taquiongos, como así llama a sus portavoces, predicaron un radical cambio cósmico; las 
huacas, reunidas en torno a dos lugares sagrados, Titicaca y Pachacamac, se levantarían y 
enfrentarían a Dios. Muchos espacios de culto fueron restaurados y, en algunos pueblos, los 
predicadores pedían “reliquias” de las huacas y las restauraban. Sin embargo, no todas las huacas 
participarían en este enfrentamiento; aquellas que habían perdido prestigio y poder luego de  ser 
destruidas por los españoles, fueron descartadas por el “gran sacerdote de Vilcabamba”. La 
selección de divinidades tenía una razón política, es decir, restablecer el poderío estatal debilitando 
los cultos regionales; para Duviols los incas de Vilcabamba:  
 
“no tuvieron ningún reparo en desembarazarse del clero regional, los llamados camayos 
de huacas, a los que hacían beber y danzar y luego mataban, cuando estaban bajo efecto 
de la droga […] la restauración de las huacas principales y la destrucción de las huacas 
regionales que se hubieran particularizado mucho, debían ir a la par de la restauración 
dinástica. Y es por eso que los emisarios de Vilcabamba afirmaban que todos los días, 
las huacas principales exhortaban a los indios para que ´sacasen a su señor natural de 
las montañas donde estava enterrado´” (Duviols 1977:  137)   
 
El contexto también permitió el avance del movimiento; el obispado del Cuzco se encontraba 
en sede vacante, mientras que el gobierno civil era presidido por el licenciado Lope García de 
Castro, a quien Duviols calificó como “dubitativo”. Esta situación fue muy aprovechada por Titu 
Cusi, dice Duviols, demostrando una gran capacidad táctica para determinar que el movimiento 
comenzara en Huamanga, en 1565. El movimiento se expandió a otras provincias pero, se pregunta 
el maestro francés, ¿significó una amenaza al sistema virreinal? Duviols considera que no. El 
movimiento demostró que tenía límites:  
 
“vigoroso en la puna […] el movimiento conmovió sobre todo el mundo rural indígena, 
mal comprendido por los colonos incapaces de penetrar en su contenido ideológico; 
pero era incapaz de poner en peligro los núcleos españoles. Este relativo estancamiento 
en la pugna de dos mundos antagónicos explica el hecho d que el Taqui Ongo pudiera 
alcanzar proporciones intrínsecas y llegar a una situación conflictiva con la Iglesia, 
pero sin molestar en demasía a la autoridades civiles, más aún si consideramos que el 
movimiento apenas se extendió-a pesar de los pequeños focos que se señalan en otras 
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partes- fuera de los límites de lo que en la época era […] la inmensa diócesis del Cuzco” 
(Duviols 1977:  141).     
 
El Taqui Onqoy no mostró un rechazo total hacia lo español, porque se sirvió de la prédica 
cristiana para fortalecer su mensaje; esto no sería raro porque el movimiento contó con un número 
determinado de indios ladinos, quienes contaron con una formación aceptable. Esto se aprecia entre 
los líderes del movimiento, porque los documentos hablan de un indio  llamado  Juan Chocne7, que 
recorría el territorio acompañado de dos indias que se hacían llamar María y María Magdalena; 
estos líderes: 
 
“sabían aplicar cierto número de métodos análogos a los evangelizadores y extirpadores 
españoles. En efecto, según Albornoz, recurrían a menudo a la persuasión, a las 
promesas y a las dádivas. Predicaban un nuevo orden, la adopción exclusiva de la 
policía indiana, refutaban la adoración de Dios, favorecían las reuniones colectivas de 
abjuración, y sabían dar muestras de firmeza y violencia en la represión, y de 
radicalismo en la destrucción de los objetos del culto católico que caían en sus manos. 
Por lo tanto, los préstamos de los métodos de la Iglesia son evidentes, lo mismo que 
están fuera de dudas ciertos rasgos de sincretismo en su doctrina evangélica”. (Duviols 
1977:  139-140). 
 
Finalmente, la represión del movimiento se desarrolló paralelamente a los últimos años del 
estado inca en Vilcabamba; durante el gobierno del virrey Francisco de Toledo, la región de 
Vilcabamba no sólo significó un obstáculo para la sedimentación de la política virreinal sino que 
fue concebida como “universidad y semillero de las idolatrías” (Duviols 1977: 159). Frente a las 
críticas que recibió por la ejecución del inca Túpac Amaru, el virrey elaboró la tesis de la “idolatría 
insurreccional” para defenderse. Esta tesis suponía que los incas, una vez descubierta la acción 
bélica, utilizaron la idolatría para recuperar los territorios perdidos, e incluso, establecerían una 
posible alianza con herejes: “luteranos ingleses y franceses, que bullían en los mares del sur, 
estaban  ansiosos por extender sus cabezas de puente hasta el interior del país, donde podrían 
fácilmente difundir su perniciosa doctrina a ´esos miserables´ que, sin ningún reparo, la 
adoptarían, ya que convenía a su propia religión, repugnante y brutal” (Duviols 1977: 162). 
Complementario a la perspectiva histórica de Duviols, es la visión antropológica de Nathan 
Wachtel; este último, estudió el devenir histórico y cultural de la antigua capital de los incas, 
acuñando el término “desestructuración” para explicar los hechos ocurridos durante los cuarenta 
años que siguieron a la conquista; en lo que respecta al Taqui Onqoy, clasifica al movimiento como 
una rebelión, porque fue un intento de “reestructuración real de la sociedad” (Wachtel 1976: 267). 
El estudio de las rebeliones indias no sólo son muestras de rechazo al sistema virreinal, sino una 
esperanza de liberación y un intento de apropiación de la historia. 
Wachtel, al igual que Duviols, buscó contextualizar al movimiento; la década de 1560, para 
los indios, se presentó como una “trágica desestructuración. Frente a esta última, la resistencia del 
Estado neoinca afirma cierta continuidad imperial y niega la legitimidad del poder español. 
¿Esperaba realmente Titu Cuso reconquistar el Imperio de sus antepasados? ¿Intentaba solamente 
presionar a los usurpadores extranjeros para conseguir negociaciones? En el Perú ocupado por 
españoles prepara (o finge preparar) una sublevación general de los indios. Pero esta sublevación 
parece ligada a otro fenómeno: el movimiento milenarista del Taqui Ongo” (Wachtel 1976: 277). 
A diferencia de Duviols, quien sostiene que el Taqui Onqoy fue ideado por los incas de 
Vilcabamba, Wachtel opina que si bien los documentos manifiestan un vínculo entre ambos, el 
                                                            
7 Duviols lo señaló como cacique cristianizado. (Duviols 1977[1971]: 139). 
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Taqui Onqoy manifestó cierta autonomía. Por ello, estudió los componentes estructurales e 
ideológicos del movimiento. 
La primera información se encuentra en la carta que Gaspar de Sotelo envió al cabildo 
secular del Cuzco; en dicho documento se habla de la resurrección de Pachacamac, aludiendo, 
aunque indirectamente, los acontecimientos ocurridos en Parinacochas: “El Inca rebelde prepara la 
sublevación general de los indios en un país agitado por profundas esperanzas político-religiosas” 
(Wachtel 1976: 280). Con el descubrimiento de la insurrección general, Titu Cusi mostró cierta 
flexibilidad en su política hacia los españoles, permitiendo el ingreso de religiosos a Vilcabamba. 
De esta forma: “la guerra contra el inca rebelde perdía así toda justificación religiosa”; esta 
situación provocó que Wachtel se preguntase: “[si] la rebelión de Vilcabamba pudo prolongarse 
porque se hallaba en una región aislada, marginal ¿Qué sucedía en las provincias aparentemente 
sometidas a los españoles? El rechazo de la situación colonial encontraba aquí [Parinacochas] otros 
medios de expresión como lo prueba el ejemplo del Taqui Onqoy, movimiento milenarista que 
sublevó [a] una parte de las masas indígenas” (Wachtel 1976: 283).  
 
Por ello, el Taqui Onqoy es definido como: “un verdadero renacimiento de la cultura 
indígena tradicional, pero transformada y reorientada en el sentido de una rebelión y de una 
liberación” (Wachtel 1976:  283 el énfasis es mío).  Está de acuerdo con la expansión del mismo, 
pero al vincularlo con Vilcabamba:  
 
“estos datos no reducen, ciertamente, al Taqui Ongo a un simple complot político; por 
su amplitud, el movimiento supera toda decisión consciente y nace de las creencias 
profundas vivas por entonces entre las masas indígenas. En efecto, ningún proyecto 
deliberado puede inventar los elementos religiosos que lo animan; estos elementos 
preexisten en la crisis, y resurgen luego como respuesta a ella bajo la nueva y coherente 
forma de un milenarismo. La simple cronología ilumina la disposición de los hechos; 
en la región de Jauja, el complot indígena es descubierto a comienzos de 1565, 
mientras el Taqui Ongo (atestiguado por Luis de Olivera [sic] en 1564) se prolonga 
durante una decena de años, desde antes de 1560 a después de 1570. Es verosímil que 
Titu Cusi haya visto en la difusión del movimiento un contexto favorable a los 
preparativos de una rebelión general; pero es también evidente que el Taqui Onqoy 
posee una autonomía propia” (Wachtel 1976: 284-285).   
 
El movimiento contrapone la religión cristiana con la aborigen; las huacas ahora volvían para 
combatir a los dioses. Este regreso emula una idea cíclica del tiempo donde: 
 
“el imperio inca estaba precedido por cuatro soles y cuatro humanidades; cada una de 
estas edades duró mil años, y el fin de cada una estuvo marcado por inmensas 
catástrofes. Según una versión referida por Sarmiento de Gamboa, el Imperio inca fue 
fundado en una fecha al año 565 de la era cristiana; fue destruido después por seres 
extraños, blancos y barbudos; y es en 1565, mil años después de fundarse el imperio, 
donde Cristóbal de Molina sitúa el apogeo del movimiento Taqui Ongo; la catástrofe 
provocada por la conquista española ¿no anuncia el reino de un nuevo sol y el 
nacimiento de una nueva humanidad? No es casual que precisamente en 1565 prepare 
Titu Cusi una sublevación general de los indios” (Wachtel 1976:  286).    
 
La aparición de las huacas humanas y la adaptación de elementos culturales españoles, son 
símbolos de este periodo de cambio; el movimiento predica un retorno a la tradición, pero no a la  
que se vivía durante el tahuantinsuyo:  
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“[…] los predicadores anuncian un nuevo ciclo temporal: la nueva edad se concibe 
como una resurrección del imperio inca. Pero el imperio esperado difiere del antiguo 
por su organización: parece basado sobre un dualismo y no sobre la cuatripartición. 
Porque las huacas se reúnen formando dos grupos distintos, uno alrededor de la huaca 
Pachacamac y otro alrededor de la huaca del lago Titicaca. Esos dos lugares sagrados, 
correspondiente uno a la sierra y el otro a la costa, constituyen los núcleos de una 
verdadera reestructuración espacial. El Taqui Ongo reorienta la tradición con arreglo a 
una nueva representación del mundo” (Wachtel 1976: 288).   
 
El Taqui Onqoy, opina Wachtel, representó una teoría que suponía una disyunción entre 
españoles e indios, y a su vez, una esperanza. Al ser reprimido, el movimiento desapareció sin 
dejar rastro, coincidentemente, con la muerte del Túpac Amaru; las propuestas planteadas por 
Wachtel tuvieron un mejor eco entre  los investigadores peruanos, lo que motivó un estudio de las 
expresiones culturales entre los indios. El Taqui Onqoy fue redefinido como una expresión popular 
indiana, donde la participación de los incas de Vilcabamba fue irrelevante, incluso, hasta hostil; 
Munford hace una interesante observación:  
 
“several factors tended to diminish the importance of the Inca state from its previously 
central place in Andean historiography. One was a worldwide trend among historians 
during the 1970s away from political history and into social history, shifting from a 
top-down to a bottom-up approach. Another factor was the Discovery of archaeological 
evidence confirming the short life span of the Inca Empire, only about hundred years. 
A third factor, one specific to the Taqui Onqoy, was a simple observation from the 
sources that both Millones and Duviols failed to make: The highest god of the Incas 
was the Sun, yet the Sun did not appear among the gods of the Taki Onqoy” 
(Munford 1998:  157 el énfasis es mío). 
 
Después de la conquista, dice el historiador Franklin Pease, el culto solar entró en 
decadencia; durante las campañas de expansión incaica, se respetó la religión y la estructura social 
de aquellos grupos que se sometieron pacíficamente. Con la derrota de los incas, los indios 
pensaron que retornarían al culto de las divinidades tradicionales, pero se impuso el cristianismo, 
generando que las prácticas religiosas se volvieran clandestinas. Esto se manifestó en el panteón 
propuesto por el Taqui Onqoy, compuesto por un grupo de divinidades regionales y macro-
regionales que simbolizarían una unión indiana, religiosa y cultural, que haría frente al sistema de 
dominio español; bajo estas premisas, Marco Curatola investigó el carácter étnico y cultural de 
algunas rebeliones indias, indagando sus semejanzas y diferencias. Haciendo una comparación 
entre los indios de Jauja y de Parinacochas, vio a los primeros como un grupo más fiero, belicoso y 
homogéneo, sustentando en una tradición histórica que se cristalizó en poderosos señoríos 
ampliamente interrelacionados entre sí. En cuanto a los indios de Parinacochas, Curatola los define 
como un grupo multiétnico, fragmentado y carente de cualquier tradición étnico-política; por lo 
tanto, su respuesta frente al sistema de dominio fue diferente.  
Los indios de Jauja orquestaron un levantamiento bélico, mientras que los indios de 
Parinacochas delegaron su “redención final a las fuerzas sobrenaturales, mientras que los otros 
[los Jaujas] buscaron la libertad y la salvación mediante una acción absolutamente pragmática y 
realista” (Curatola 1987: 105). El alejamiento de las poblaciones ayacuchanas no permitió su 
adhesión a los levantamiento que tomaban cuerpo a lo largo del virreinato, por lo tanto: 
“resolvieron su espera escatológica con toda una serie de actividades rituales y extáticas, siendo 
la esfera religiosa la única mediante la cual pudieron o creyeron poder incidir eficaz y 
positivamente en la realidad y, de ese modo, transformarla”. (Curatola 1987: 106).  Por lo tanto, 
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Taqui Onqoy manifestó cierta autonomía. Por ello, estudió los componentes estructurales e 
ideológicos del movimiento. 
La primera información se encuentra en la carta que Gaspar de Sotelo envió al cabildo 
secular del Cuzco; en dicho documento se habla de la resurrección de Pachacamac, aludiendo, 
aunque indirectamente, los acontecimientos ocurridos en Parinacochas: “El Inca rebelde prepara la 
sublevación general de los indios en un país agitado por profundas esperanzas político-religiosas” 
(Wachtel 1976: 280). Con el descubrimiento de la insurrección general, Titu Cusi mostró cierta 
flexibilidad en su política hacia los españoles, permitiendo el ingreso de religiosos a Vilcabamba. 
De esta forma: “la guerra contra el inca rebelde perdía así toda justificación religiosa”; esta 
situación provocó que Wachtel se preguntase: “[si] la rebelión de Vilcabamba pudo prolongarse 
porque se hallaba en una región aislada, marginal ¿Qué sucedía en las provincias aparentemente 
sometidas a los españoles? El rechazo de la situación colonial encontraba aquí [Parinacochas] otros 
medios de expresión como lo prueba el ejemplo del Taqui Onqoy, movimiento milenarista que 
sublevó [a] una parte de las masas indígenas” (Wachtel 1976: 283).  
 
Por ello, el Taqui Onqoy es definido como: “un verdadero renacimiento de la cultura 
indígena tradicional, pero transformada y reorientada en el sentido de una rebelión y de una 
liberación” (Wachtel 1976:  283 el énfasis es mío).  Está de acuerdo con la expansión del mismo, 
pero al vincularlo con Vilcabamba:  
 
“estos datos no reducen, ciertamente, al Taqui Ongo a un simple complot político; por 
su amplitud, el movimiento supera toda decisión consciente y nace de las creencias 
profundas vivas por entonces entre las masas indígenas. En efecto, ningún proyecto 
deliberado puede inventar los elementos religiosos que lo animan; estos elementos 
preexisten en la crisis, y resurgen luego como respuesta a ella bajo la nueva y coherente 
forma de un milenarismo. La simple cronología ilumina la disposición de los hechos; 
en la región de Jauja, el complot indígena es descubierto a comienzos de 1565, 
mientras el Taqui Ongo (atestiguado por Luis de Olivera [sic] en 1564) se prolonga 
durante una decena de años, desde antes de 1560 a después de 1570. Es verosímil que 
Titu Cusi haya visto en la difusión del movimiento un contexto favorable a los 
preparativos de una rebelión general; pero es también evidente que el Taqui Onqoy 
posee una autonomía propia” (Wachtel 1976: 284-285).   
 
El movimiento contrapone la religión cristiana con la aborigen; las huacas ahora volvían para 
combatir a los dioses. Este regreso emula una idea cíclica del tiempo donde: 
 
“el imperio inca estaba precedido por cuatro soles y cuatro humanidades; cada una de 
estas edades duró mil años, y el fin de cada una estuvo marcado por inmensas 
catástrofes. Según una versión referida por Sarmiento de Gamboa, el Imperio inca fue 
fundado en una fecha al año 565 de la era cristiana; fue destruido después por seres 
extraños, blancos y barbudos; y es en 1565, mil años después de fundarse el imperio, 
donde Cristóbal de Molina sitúa el apogeo del movimiento Taqui Ongo; la catástrofe 
provocada por la conquista española ¿no anuncia el reino de un nuevo sol y el 
nacimiento de una nueva humanidad? No es casual que precisamente en 1565 prepare 
Titu Cusi una sublevación general de los indios” (Wachtel 1976:  286).    
 
La aparición de las huacas humanas y la adaptación de elementos culturales españoles, son 
símbolos de este periodo de cambio; el movimiento predica un retorno a la tradición, pero no a la  
que se vivía durante el tahuantinsuyo:  
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“[…] los predicadores anuncian un nuevo ciclo temporal: la nueva edad se concibe 
como una resurrección del imperio inca. Pero el imperio esperado difiere del antiguo 
por su organización: parece basado sobre un dualismo y no sobre la cuatripartición. 
Porque las huacas se reúnen formando dos grupos distintos, uno alrededor de la huaca 
Pachacamac y otro alrededor de la huaca del lago Titicaca. Esos dos lugares sagrados, 
correspondiente uno a la sierra y el otro a la costa, constituyen los núcleos de una 
verdadera reestructuración espacial. El Taqui Ongo reorienta la tradición con arreglo a 
una nueva representación del mundo” (Wachtel 1976: 288).   
 
El Taqui Onqoy, opina Wachtel, representó una teoría que suponía una disyunción entre 
españoles e indios, y a su vez, una esperanza. Al ser reprimido, el movimiento desapareció sin 
dejar rastro, coincidentemente, con la muerte del Túpac Amaru; las propuestas planteadas por 
Wachtel tuvieron un mejor eco entre  los investigadores peruanos, lo que motivó un estudio de las 
expresiones culturales entre los indios. El Taqui Onqoy fue redefinido como una expresión popular 
indiana, donde la participación de los incas de Vilcabamba fue irrelevante, incluso, hasta hostil; 
Munford hace una interesante observación:  
 
“several factors tended to diminish the importance of the Inca state from its previously 
central place in Andean historiography. One was a worldwide trend among historians 
during the 1970s away from political history and into social history, shifting from a 
top-down to a bottom-up approach. Another factor was the Discovery of archaeological 
evidence confirming the short life span of the Inca Empire, only about hundred years. 
A third factor, one specific to the Taqui Onqoy, was a simple observation from the 
sources that both Millones and Duviols failed to make: The highest god of the Incas 
was the Sun, yet the Sun did not appear among the gods of the Taki Onqoy” 
(Munford 1998:  157 el énfasis es mío). 
 
Después de la conquista, dice el historiador Franklin Pease, el culto solar entró en 
decadencia; durante las campañas de expansión incaica, se respetó la religión y la estructura social 
de aquellos grupos que se sometieron pacíficamente. Con la derrota de los incas, los indios 
pensaron que retornarían al culto de las divinidades tradicionales, pero se impuso el cristianismo, 
generando que las prácticas religiosas se volvieran clandestinas. Esto se manifestó en el panteón 
propuesto por el Taqui Onqoy, compuesto por un grupo de divinidades regionales y macro-
regionales que simbolizarían una unión indiana, religiosa y cultural, que haría frente al sistema de 
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algunas rebeliones indias, indagando sus semejanzas y diferencias. Haciendo una comparación 
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homogéneo, sustentando en una tradición histórica que se cristalizó en poderosos señoríos 
ampliamente interrelacionados entre sí. En cuanto a los indios de Parinacochas, Curatola los define 
como un grupo multiétnico, fragmentado y carente de cualquier tradición étnico-política; por lo 
tanto, su respuesta frente al sistema de dominio fue diferente.  
Los indios de Jauja orquestaron un levantamiento bélico, mientras que los indios de 
Parinacochas delegaron su “redención final a las fuerzas sobrenaturales, mientras que los otros 
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83
PERSPECTIVAS LATINOAMERICANAS                                           EL TAKI ONQOY, 2015 
 
cuando los maestros del Taqui Onqoy hacían referencian al “tiempo de los incas”,  no significó un 
retorno al imperio incaico, sino a una etapa anterior, es decir, a una “edad de oro”. El inca es re-
simbolizado, dice Curatola, sirviendo como un aval supremo del orden cósmico: “Monarca  ya de 
atributos divinos, el Inka se convirtió de esa forma para los indios de los Andes, después de la 
invasión de los españoles, en un auténtico mesías mediante un proceso de mitificación del todo 
análogo al que experimentara el emperador Felipe II de Suabia (Alemania) por obra de los 
joaquimitas y otros milenaristas del medievo tardío europeo” (Curatola 1987: 106). La re-
significación del inca se originó con la muerte de Túpac Amaru; este inca, sugiere Curatola, fue un 
perfecto desconocido para los indios, porque había asumido el gobierno un año antes y gobernó en 
una región remota del territorio. El simbolismo que representó trascendió la muerte física; el inca 
se vuelve un profeta, anunciando su regreso, y mesías: 
 
“En las décadas que siguieron al Taqui Onqoy, la metamorfosis de la figura del inka, 
del rey divino a dios-rey (Inkarrí), es decir mesías, se realizó definitivamente: en los 
momentos de mayor crisis- como por ejemplo en el curso de las grandes epidemias de 
nuevas enfermedades introducidas por los europeos que segaban la vida de decenas, 
centenas de millares de indios desprovistos de las defensas orgánicas necesarias- se 
registraron en más de una ocasión apariciones del Inka anunciando la próxima 
liberación de los autóctonos de todos los males, a condición de que renegasen del 
cristianismo y retornaran al antiguo modus vivendi. Los nativos abandonaban entonces 
toda actividad  laboral retirándose a las montaña, y, bajo la dirección de los chamanes-
profetas que habían tenido la visión, restablecían con gran fervor, del todo o en parte, 
sus atávicas prácticas religiosos, con el ansia escatológica de librar a su sociedad de 
todo pecado y contaminación perniciosa, propiciando así el advenimiento del “tiempo 
del inka” […] el círculo, pues, se cierra y el mito, creado alterando y reinterpretando 
individuos y hechos reales, desemboca de nuevo insensiblemente en la historia, 
condicionando y dirigiendo a la acción social. En efecto, el discurso simbólico 
expresado por el mito no puede ser separado de las imágenes que este evoca, y tales 
imágenes se traducen a nivel empírico en toda una serie de actividades tendientes a 
recrear en el mundo ese orden que el mito plantea”. (Curatola 1987: 107-108). 
 
El estudio de las continuidades representó una reflexión teórica interesante, sin embargo, no 
proporcionó explicaciones concretas sobre el contexto del Taqui Onqoy ni su posible vinculación 
con los Incas de Vilcabamba; en 1990, el profesor Luis Millones reeditó las informaciones de 
servicio de Cristóbal de Albornoz. Dicha compilación contó con cuatro estudios, de los cuales 
destacamos el de Pedro Guibovich y Rafael Varón; el primer estudio al personaje, Cristóbal de 
Albornoz, y su actividad eclesiástica y extirpadora, mientras que el segundo, se concentró en las 
“raíces andinas y sus continuidades culturales” del movimiento. En esta ocasión sólo tomaremos el 
segundo ensayo. 
Este estudio es uno de los más serios y completos que  se han realizado sobre el Taqui 
Onqoy; a treinta años de la conquista, dice Varón, el indio: “tenía pocas alternativas: aceptar la 
autoridad colonial y seguir muriendo y viendo morir, acudir al Inca de Vilcabamba- descendiente 
del antiguo opresor, que ya se iba dando por vencido en su resistencia armada- o aferrarse a los 
dioses y usos milenarios propios. La última  opción, desesperada, valiente y violenta, se manifestó 
a través de un movimiento nativista que los españoles de entonces nombraron Taki Onqoy” (Varón 
1990:  331). Ahora, alejándose un poco de las tendencias de los años 70 y 80, Varón no sólo se 
concentró únicamente en los indios, sino en el contexto y los actores que se vieron involucrados; en 
la década de 1560, hubo el debate por la perpetuidad por la encomienda, sin olvidar, la resistencia 
de los Incas de Vilcabamba y el temor por un levantamiento general por parte de los indios. Al 
J. L. ROJAS: LOS INCAS DE VILCABAMBA 
igual que Curatola, indago sobre el componente cultural y étnico del movimiento, pero no recurrió 
a su método comparativo. 
El Taqui Onqoy se desarrolló en las regiones de Parinacochas, Lucanas, Cochorbos, 
Vilcashuamán y Andahuaylas, áreas que conforman  los actuales departamentos de Ayacucho, 
Apurímac y Huancavelica; en épocas pre-incas, estas zonas tuvieron influencia Wari y, 
principalmente, Chanca. Estos últimos se desplazaron desde sus asentamientos, en Castrovirreyna, 
hasta Andahuaylas, siguiendo el curso del río Pampas. Para Varón: “es importante notar la 
coincidencia entre el territorio chanca y el área de difusión del Taki Onqoy, ya que podría tratarse 
de una tradición cultural diferenciada, pero lamentablemente desconocemos sus orígenes” (Varón 
1990: 389). Guamán Poma indicó en su crónica que los Lucanas y Parinacochas tuvieron una 
función especializada durante el Tahuantinsuyo: llevar las andas, o litera, del Inca; los Soras 
también cumplieron una función, el de mensajeros. El cronista indio mencionó que en la región 
hubo una gran variedad de lenguas, posiblemente dialectos del Aru; con la imposición del 
virreinato, y el fortalecimiento de sus estructuras de poder, los indios respondieron a través de una: 
“manifestación de arraigo a las creencias indígenas en un momento de crisis generalizada en el 
área andina [por lo tanto] el Taqui Onqoy fue una respuesta que partió de los patrones indígenas 
prehispánicos, buscando su permanencia” (Varón 1990: 332). Es decir, los indios de la región 
sureña buscaron su liberación, pero alejados del proyecto de los incas de Vilcabamba; ahora, ¿de 
dónde surgió esta vinculación? 
Las fuentes que  más han usado los investigadores fueron una carta de Felipe de Segovia, 
dueño del obraje de “La Mejorada”, en el valle de Jauja; dicha carta fue entregada por el hijo de 
Segovia a García de Castro, informando que los indios se levantaría en armas el Jueves Santo de 
1566. Los rebeldes matarían a todos los españoles e indios cristianizados, dejando a las mujeres 
para sus caciques. La respuesta del presidente no se hizo esperar y envió al capitán Juan de Reinaga 
y al encomendero del valle, Gómez de Caravantes, para que investigasen los hechos. Al llegar al 
lugar, se encontró un mapa: “que señalaba una conveniente ruta secundaria para llegar al refugio 
inca, con lo que supuestamente se demostraba- entonces y ahora- el compromiso entre los 
preparativos de Jauja y la resistencia cuzqueña” pero “sin nuevas fuentes y ante la debilidad de 
las evidencias presentadas, quedan por el momento serias dudas de los acontecimientos” (Varón 
1990: 383 el énfasis es mío).  
Dicha duda se traslada a la vinculación de lo ocurrido en Jauja con el Taqui Onqoy; los 
investigadores los han relacionado por la coincidencia de las fechas y por su carácter de ser 
movimientos subversivos. Por lo tanto: “si bien este vínculo aparentaría ser verosímil, la evidencia 
no justifica conexión alguna, y mucho menos la afirmación que lo de Jauja habrían sido los 
preparativos militares del Taqui Onqoy, y que al fracasar la insurrección armada se difundió su 
ideología religiosa anticatólica en la región de Huamanga” (Varón 1990: 383). Es verdad que en 
el virreinato se vivió una gran tensión frente a las insurrecciones de los indios pero, en opinión de 
Varón, los informes que se enviaron a la corte sobredimensionaron estos movimientos (incluso, el 
arzobispo de Lima, Gerónimo de Loayza, refutó esas informaciones). Dicha  inflación también se 
percibe en la relación del Taqui Onqoy y los incas de Vilcabamba. 
Es plausible considerar una alianza entre el Taqui Onqoy y los incas de Vilcabamba, pero  un 
estudio detallado de las fuentes disponibles, cuestionan esta posibilidad. Esto significa, que 
Cristóbal de Albornoz exageró la importancia del movimiento para beneficiar su carrera 
eclesiástica:  
 
“El hecho de oponerse a un enemigo común no es condición suficiente para lograr la 
alianza de dos grupos de ideologías claramente diferenciadas. Vilcabamba era un 
refugio de resistencia estatal, dependiente de estructuras ideológicas y religiosas de 
élite. El Taki Onqoy se sustentó en creencias pan-andinas con mayor profundidad 
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el virreinato se vivió una gran tensión frente a las insurrecciones de los indios pero, en opinión de 
Varón, los informes que se enviaron a la corte sobredimensionaron estos movimientos (incluso, el 
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estudio detallado de las fuentes disponibles, cuestionan esta posibilidad. Esto significa, que 
Cristóbal de Albornoz exageró la importancia del movimiento para beneficiar su carrera 
eclesiástica:  
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alianza de dos grupos de ideologías claramente diferenciadas. Vilcabamba era un 
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histórica, pero a la vez de raíces más localizadas, que quizá por ello se hacían 
conceptualmente más duraderas e independientes. Vilcabamba asimiló todos los 
elementos europeos que pudo, desde las armas hasta la religión, contrastando con el 
Taki Onqoy, que rechazó todo aquello que era ajeno al mundo andino. En las 
´informaciones´ de servicio de Albornoz no se hace referencia en ningún momento a un 
vínculo alguno entre el Taki Onqoy y Vilcabamba. Sería de esperar que un temor tan 
generalizado como la belicosidad inca en la zona de Huamanga en 1570 se hubiese 
reflejado en el documento, ya sea espontáneamente o inducida por las preguntas del 
interrogatorio. Recién en la ´Instrucción´, elaborada en 1584, es que Albornoz denuncia 
que los incas de Vilcabamba utilizaron su religión para intentar recuperar estos reinos, 
aunque tan tardío descubrimiento plantea serias dudas. Sin embargo, Albornoz, que 
para entonces sabía distinguir entre el culto estatal inca y los locales, al igual que 
entre sus respectivas jerarquías de sacerdotes, no explica cómo se relacionaban los 
elementos entre sí” (Varón 1990:  346-347 el énfasis es nuestro).      
 
Al abordar los hechos ocurridos en 1565, Varón recuerda que Titu Cusi, al igual que sus 
antecesores en Vilcabamba, utilizaron todos los recursos a su disposición para levantar a la 
población contra los españoles. Pero con el avance de los años, el poder de Vilcabamba  fue 
cayendo paulatinamente frente a la consolidación del sistema virreinal; durante las negociaciones 
establecidas entre Titu Cusi y Juan de Matienzo, tampoco hay una referencia sobre el Taqui Onqoy. 
En cuanto a un vínculo religioso, la información con la que disponía es insuficiente y hasta 
contradictoria, a pesar de contar con una base común:  
 
“[…] por un lado, no es clara la jerarquización de la divinidades cuzqueñas y la 
estructuración de su panteón. Por otro, las fuentes del Taki Onqoy son débiles en este 
aspecto[…] al comparar los ´ydolos de los yngas´ de Guamán Poma con la lista de 
huacas del Taki Onqoy, apareció la representación organizada de todos los dioses incas. 
La ausencia del sol no es indicativa, por ser el sol un dios que mantiene el orden 
establecido, y no el creador del futuro. Pero aun de ser así, tampoco sería suficiente 
evidencia para asegurar un vínculo definitivo entre el Taki Onqoy y los incas de 
Vilcabamba, ya que es perfectamente posible que la organización cuzqueña de las 
huacas mayores y menores del Tahuantinsuyo, con sus sacerdotes e ingresos propios, se 
hubiese mantenido en funcionamiento aun descabezada la jerarquía cuzqueña […] en 
caso de desaparecer la autoridad religiosa centralizadora, las rentas provenientes de 
recursos locales podrían haber permitido de recursos locales podrían haber permitido la 
supervivencia independiente de estas huacas. Más aún, debe recordarse que las 
divinidades tenían base local, regional o pan-andina y que si bien las incas las habían 
reorganizado, no habían perdido por ello su arraigo popular. Estamos tratando de un 
momento transicional y de grandes conflictos, cuando quizá no es universal 
todavía la búsqueda de los héroes progenitores preincas, ni tampoco se había 
articulado la idea de Inkarrí o retorno de los incas mitificados, más propia del 
siglo XVIII” (Varón 1990:  353-345 el énfasis es mío).  
 
Con estas consideraciones, Varón concluye que el Taqui Onqoy fue, enteramente, un 
movimiento regional; por las características que manifestó, el movimiento debió de haber sido 
sólido y difícil de erradicar, aunque, fue reducido a su mínima expresión por la dureza de los curas; 
en cuanto a la relación con los incas de Vilcabamba, concluye  que: 
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“en su condición de movimiento subversivo, el Taki Onqoy compartió con los incas de 
Vilcabamba la meta de erradicar a los españoles del Perú. La hipotética alianza entre 
los dos movimientos, planteada y repetida por diversos estudios, no aparece 
definidamente sustentada por las evidencias. No sería extraño que la marcada distancia 
ideológica entre ambos frentes hubiese evitado la plena colaboración ante el enemigo 
en común. Tanto los documentos de gobierno como aquellos relacionados a las 
religiones locales e inca, donde se exploró el vínculo entre el panteón del Taki Onqoy y 
el imperial inca, dejan abierta la interrogante. Es posible que los rezagos de la 
estructura religiosa incaica, basada en la reordenación de antiguos adoratorios, 
siguiesen funcionando aun después de la conquista e independientemente de la 
jerarquía de Vilcabamba. En cualquier caso, las divinidades del Taki Onqoy irradian un 
marcado acento regional, difícil de encuadrar en la óptica cuzqueña[…] por último, 
considero que muchas de las respuestas al Taki Onqoy podrán encontrarse vinculadas a 
aspectos culturales e históricos de su región originaria y de difusión: el antiguo 
territorio chanca. Para ello será fundamental la búsqueda de nuevas fuentes, que sin 
duda superarán las normales limitaciones de la documentación ahora disponible. 
Asimismo, nuevas investigaciones sobre el tema se justificarán tanto por el propósito 
de comprender la coherencia andina que dio su fortaleza al movimiento, como por la 
relevancia de buscar en la violencia pasada las razones de la dislocación actual de la 
zona de conflicto secular” (Varón 1990: 403-405). 
 
A pesar de la invitación hecha por Varón para buscar nuevas fuentes, no logró el eco deseado 
entre los académicos peruanos; la década de los años noventa, el interés por el estudio de las 
idolatrías, y su extirpación, fue progresivamente decayendo. Gabriela Ramos, en su artículo 
titulado “Política eclesiástica y extirpación de idolatrías: discursos y silencios en torno al Taqui 
Onqoy” realizó un riguroso estudio, y crítica, de las fuentes y la historiografía en torno al Taqui 
Onqoy. En su opinión:  
 
“salta a la vista que son pocos todavía los intentos por discutir el asunto de las fuentes y 
otros problemas de orden metodológico a fin de situar adecuadamente el estudio del 
problema. El entusiasmo frente a algunos de los sabrosos relatos que aportan los 
documentos ha hecho olvidar la necesidad de formularse la antigua y siempre vigente 
pregunta que deberíamos seguir haciéndonos sin pudor alguno: ¿hasta qué punto los 
hechos registrados en los documentos son dignos de crédito para el historiador? […] la 
publicación hecha hace varios años por Luis Millones de las informaciones de servicio 
de Albornoz renovó el interés por los sucesos relatados por Molina. Sin embargo, un 
examen de la historiografía sobre el asunto nos muestra que el trabajo de crítica de 
fuentes ha sido más bien escaso” (Ramos 1993: 138). 
 
 
 
Ramos se concentró en comparar los testimonios repartidos entre las cuatro informaciones de 
servicio de Albornoz (1569, 1570, 1577 y 1584), encontrando grandes diferencias entre sí; la 
conclusión de Ramos es categórica:  
 
“el Taqui Onqoy y la afirmación de su existencia fue un asunto que se construyó 
progresivamente, a la par que fueron aumentado las aspiraciones del clérigo 
Cristóbal de Albornoz para escalar posiciones en la jerarquía cuzqueña, y en 
segundo lugar, que esta construcción fue parte del proceso de afirmación, al 
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histórica, pero a la vez de raíces más localizadas, que quizá por ello se hacían 
conceptualmente más duraderas e independientes. Vilcabamba asimiló todos los 
elementos europeos que pudo, desde las armas hasta la religión, contrastando con el 
Taki Onqoy, que rechazó todo aquello que era ajeno al mundo andino. En las 
´informaciones´ de servicio de Albornoz no se hace referencia en ningún momento a un 
vínculo alguno entre el Taki Onqoy y Vilcabamba. Sería de esperar que un temor tan 
generalizado como la belicosidad inca en la zona de Huamanga en 1570 se hubiese 
reflejado en el documento, ya sea espontáneamente o inducida por las preguntas del 
interrogatorio. Recién en la ´Instrucción´, elaborada en 1584, es que Albornoz denuncia 
que los incas de Vilcabamba utilizaron su religión para intentar recuperar estos reinos, 
aunque tan tardío descubrimiento plantea serias dudas. Sin embargo, Albornoz, que 
para entonces sabía distinguir entre el culto estatal inca y los locales, al igual que 
entre sus respectivas jerarquías de sacerdotes, no explica cómo se relacionaban los 
elementos entre sí” (Varón 1990:  346-347 el énfasis es nuestro).      
 
Al abordar los hechos ocurridos en 1565, Varón recuerda que Titu Cusi, al igual que sus 
antecesores en Vilcabamba, utilizaron todos los recursos a su disposición para levantar a la 
población contra los españoles. Pero con el avance de los años, el poder de Vilcabamba  fue 
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huacas del Taki Onqoy, apareció la representación organizada de todos los dioses incas. 
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Vilcabamba, ya que es perfectamente posible que la organización cuzqueña de las 
huacas mayores y menores del Tahuantinsuyo, con sus sacerdotes e ingresos propios, se 
hubiese mantenido en funcionamiento aun descabezada la jerarquía cuzqueña […] en 
caso de desaparecer la autoridad religiosa centralizadora, las rentas provenientes de 
recursos locales podrían haber permitido de recursos locales podrían haber permitido la 
supervivencia independiente de estas huacas. Más aún, debe recordarse que las 
divinidades tenían base local, regional o pan-andina y que si bien las incas las habían 
reorganizado, no habían perdido por ello su arraigo popular. Estamos tratando de un 
momento transicional y de grandes conflictos, cuando quizá no es universal 
todavía la búsqueda de los héroes progenitores preincas, ni tampoco se había 
articulado la idea de Inkarrí o retorno de los incas mitificados, más propia del 
siglo XVIII” (Varón 1990:  353-345 el énfasis es mío).  
 
Con estas consideraciones, Varón concluye que el Taqui Onqoy fue, enteramente, un 
movimiento regional; por las características que manifestó, el movimiento debió de haber sido 
sólido y difícil de erradicar, aunque, fue reducido a su mínima expresión por la dureza de los curas; 
en cuanto a la relación con los incas de Vilcabamba, concluye  que: 
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“en su condición de movimiento subversivo, el Taki Onqoy compartió con los incas de 
Vilcabamba la meta de erradicar a los españoles del Perú. La hipotética alianza entre 
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el imperial inca, dejan abierta la interrogante. Es posible que los rezagos de la 
estructura religiosa incaica, basada en la reordenación de antiguos adoratorios, 
siguiesen funcionando aun después de la conquista e independientemente de la 
jerarquía de Vilcabamba. En cualquier caso, las divinidades del Taki Onqoy irradian un 
marcado acento regional, difícil de encuadrar en la óptica cuzqueña[…] por último, 
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aspectos culturales e históricos de su región originaria y de difusión: el antiguo 
territorio chanca. Para ello será fundamental la búsqueda de nuevas fuentes, que sin 
duda superarán las normales limitaciones de la documentación ahora disponible. 
Asimismo, nuevas investigaciones sobre el tema se justificarán tanto por el propósito 
de comprender la coherencia andina que dio su fortaleza al movimiento, como por la 
relevancia de buscar en la violencia pasada las razones de la dislocación actual de la 
zona de conflicto secular” (Varón 1990: 403-405). 
 
A pesar de la invitación hecha por Varón para buscar nuevas fuentes, no logró el eco deseado 
entre los académicos peruanos; la década de los años noventa, el interés por el estudio de las 
idolatrías, y su extirpación, fue progresivamente decayendo. Gabriela Ramos, en su artículo 
titulado “Política eclesiástica y extirpación de idolatrías: discursos y silencios en torno al Taqui 
Onqoy” realizó un riguroso estudio, y crítica, de las fuentes y la historiografía en torno al Taqui 
Onqoy. En su opinión:  
 
“salta a la vista que son pocos todavía los intentos por discutir el asunto de las fuentes y 
otros problemas de orden metodológico a fin de situar adecuadamente el estudio del 
problema. El entusiasmo frente a algunos de los sabrosos relatos que aportan los 
documentos ha hecho olvidar la necesidad de formularse la antigua y siempre vigente 
pregunta que deberíamos seguir haciéndonos sin pudor alguno: ¿hasta qué punto los 
hechos registrados en los documentos son dignos de crédito para el historiador? […] la 
publicación hecha hace varios años por Luis Millones de las informaciones de servicio 
de Albornoz renovó el interés por los sucesos relatados por Molina. Sin embargo, un 
examen de la historiografía sobre el asunto nos muestra que el trabajo de crítica de 
fuentes ha sido más bien escaso” (Ramos 1993: 138). 
 
 
 
Ramos se concentró en comparar los testimonios repartidos entre las cuatro informaciones de 
servicio de Albornoz (1569, 1570, 1577 y 1584), encontrando grandes diferencias entre sí; la 
conclusión de Ramos es categórica:  
 
“el Taqui Onqoy y la afirmación de su existencia fue un asunto que se construyó 
progresivamente, a la par que fueron aumentado las aspiraciones del clérigo 
Cristóbal de Albornoz para escalar posiciones en la jerarquía cuzqueña, y en 
segundo lugar, que esta construcción fue parte del proceso de afirmación, al 
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interior de la Iglesia, de una postura mucho más definida sobre el papel que le 
cabía a la evangelización en la consolidación del poder colonial en el Perú. En 
tercer lugar […] es preciso examinar los aspectos de mucha importancia para la 
comprensión del fenómeno, como son los elementos externos a la descripción de los 
hechos contenidos en las informaciones de Albornoz. Estos incluyen las condiciones 
dadas en lo concerniente a las relaciones al interior del clero cuzqueño y otros 
personajes, como gobernantes, encomenderos e incluso los jefes indígenas, aspecto 
para la cual acaso la búsqueda se presenta como bastante ardua” (Ramos 1993: 140 el 
énfasis es nuestro). 
 
 Los estudios posteriores, tampoco aportaron  nueva documentación ni nuevos enfoques, 
limitándose a repetir los postulados pasados; se asumió como tautológica las limitaciones 
regionales del Taqui Onqoy y su vinculación con Vilcabamba fue desechada. Tendremos que 
esperar hasta el año 2010, la publicación del artículo de Hélène Roy; su texto fue titulado “En torno 
al Taqui Onqoy: texto y contexto”. El trabajo de la investigadora francesa se opone a la posición de 
Gabriela Ramos, a la que califica de “hipercriticismo”, porque no sólo cuestionó la magnitud del 
movimiento: “Consideradas globalmente, las teorías críticas dan del Taqui Oncoy la imagen de 
una construcción intelectual cuyo fondo de verdad se reduce a sucesos históricos insignificantes, 
inexistentes en ciertos casos” (Roy 2010: 11). Roy contó con dos factores que la alejaron de las 
vías tradicionales que abordaron el movimiento: a) La crónica de Bartolomé Álvarez y b) la 
investigación en archivos seculares del Cuzco, Bolivia y España; esto le permitió retomar el debate 
sobre la vinculación del Taqui Onqoy y los incas de Vilcabamba.  
La publicación del memorial de Bartolomé Álvarez introdujo una nueva variable en el debate 
sobre la expansión territorial del movimiento; en la jurisdicción de Charcas, los indios practicaban 
el Taqui Onqoy o Talausu¸ en lengua aimara. Entre ambos movimientos existen ciertas semejanzas, 
como los bailes extáticos, los rituales y la posesión de los indios por parte de las huacas; pero, a 
pesar de que Roy considera como fidedigna la información de Álvarez, pide cuidado con estos 
datos porque faltan más fuentes que comprueben su veracidad y, también, no se ha definido si el 
conocimiento de Álvarez sobre los movimientos fue directo o indirecto. Los elementos que 
permitieron la expansión del movimiento hicieron que Roy retome la vinculación entre el Taqui 
Onqoy y los incas de Vilcabamba. 
En la década de los setenta surgieron las primeras dudas, influidas por estudios de corte 
antropológico, por lo que propone dos objeciones:  
 
“primero los referidos autores (Franklin Pease, Steve Stern, Rafael Varón y Ranulfo 
Cavero) no consideraron plenamente la posibilidad de que la vinculación con el reino 
insumiso naciera después de haberse formado el Taqui Oncoy. Segundo, oponen dos 
cosas distintas: el discurso del Taqui Oncoy, caracterizado por el rechazo categórico a 
lo español, y la actitud ambivalente de los incas de Vilcabamba en sus tratos con las 
autoridades coloniales. Aunque este tema merece mucha más atención, por el momento 
nos concentramos en el estudio de las fuentes. Consideramos, pues, que la pista 
antropológica como un argumento que puede debilitar los testimonios de Albornoz y 
Molina y revelar la necesidad de una crítica más aguda de las fuentes” (Roy  2010: 25). 
 
En opinión de Roy, los primeros estudios dejaron una serie de preguntas sin contestar por lo 
que es indispensable recurrir a nuevos documentos que responder estas dudas; a través de la 
investigación de Pedro Guibovich, conocemos que Cristóbal Albornoz fue enviado a Huamanga no 
para extirpar las idolatrías, sino para cobrar los diezmos que debían los vecinos. Sin embargo, en 
las actas del cabildo secular de Huamanga, ya se menciona la existencia de “cosas perniciosas” a la 
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religión católica; ahora, los miembros del cabildo deseaban conocer el origen de este mal y 
apoyaron la visita eclesiástica de Albornoz. Roy supone que existía ya una sospecha sobre 
vinculaciones entre los indios de Parinacochas y los incas de Vilcabamba, aunque:  
 
“las autoridades seculares nunca expresaron la hipótesis del vínculo entre Vilcabamba y 
el Taqui Onqoy, ni siquiera después de la eliminación del reino neo-inca, pues por muy 
fuertes que fueran sus sospechas, estas no podían justificar la guerra contra los incas de 
Vilcabamba: la ´conciencia´ del rey no lo admitiría, los defensores de las ideas 
lascasianas, tampoco […] una vez vencidos los incas, los clérigos informados revelaron  
puntualmente sus convicciones, por las autoridades civiles permanecieron mudas: 
expresar sospechas para justificar la desobediencia al rey, la guerra hecha a los incas de 
Vilcabamba y la ejecución del último Inca Túpac Amaru supondría severas represalias. 
Sin embargo, la documentación secular, cuando se estudia de cerca no elude del todo el 
tema. En ella, el reino neo-inca aparece como la cuna de todas las rebeliones, y 
repetidas veces se alude a su responsabilidad en la proliferación de las idolatrías entre 
las poblaciones de las comarcas. Se espera en vano que los autores se refieran al Taqui 
Oncoy, como si el tono empleado fuera voluntariamente un eufemismo” (Roy  2010:  
26). 
 
Para corroborar este idea, Roy extrae fragmentos de tres cartas escritas por Francisco de 
Toledo, del licenciado Pedro Ramírez Quiñones y del consejo de justicia de la ciudad de Vitoria, en 
Vilcabamba; en dichas cartas, existe una “convicción unánime de la culpabilidad de los incas y la 
voluntad de evitar expresarla explícitamente” (Roy 2010: 27). Ahora, ¿por qué no se asoció antes 
esta relación? La respuesta conlleva a remontarnos al año 1564; conocemos que Luis de Olvera 
denunció el movimiento, pero los encomenderos disimularon los hechos porque denunciar la 
idolatría traería más inconvenientes que beneficios. Según el derecho canónico, aquel indio que 
fuera encontrado culpable por idolatría sería desterrado, afectando directamente la mano de obra 
necesaria para el trabajo minero; la situación varió en 1569. Roy considera que el movimiento se 
radicalizó, por lo que los encomenderos nos pudieron prescindir de la Iglesia; adicionalmente, 
desarrolla un interesante estudio de los intereses políticos que se  manifestaron durante la década de 
1560, pero que dejaremos de lado para conocer su posición frente al vínculo entre los incas y el 
Taqui Onqoy. 
Roy propone las siguientes aclaraciones: la sublevación general de los indios, según las actas 
del cabildo del Cuzco, no se originó en Jauja, sino que nació en Huamanga; la primera persona en 
avisar al cabildo fue el corregidor de Huamanga, Diego Pacheco. Citemos esa información: 
 
“[…] los dichos seños dixeron que an sido informados que el corregidor de la ciudad de 
Guamanga [Diego Pacheco] a enviado informacion e abiso al señor corregidor [del 
Cuzco, Francisco Sandoval] que los yndios pretendía dar desasosiego o hazer algun 
alzamiento […] sus mercedes saben lo que Diego Pacheco que de presente ha venido 
de la ciudad de los Reyes les a informado acerca del alzamiento de los yndios y de las 
infomaciones e diligencias que se hazian en rrazon dello en la provincia de Xauxa y 
ciudad de Guamanga […]” (Roy  2010:  32). 
 
Las actas del cabildo demostrarían que el levantamiento general y el Taqui Onqoy tuvieron 
un mismo origen, Parinacochas; en el año 1565, el cabildo ordenó la captura de caciques, todos de 
Parinacochas, para que confesaran lo que sabían del levantamiento. Adicionalmente, los soras y 
aymaraes, también partícipes del movimiento, fueron avistados con armas; para Roy, estas 
informaciones son “pruebas contundentes: la vinculación de los principales actores del Taqui 
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interior de la Iglesia, de una postura mucho más definida sobre el papel que le 
cabía a la evangelización en la consolidación del poder colonial en el Perú. En 
tercer lugar […] es preciso examinar los aspectos de mucha importancia para la 
comprensión del fenómeno, como son los elementos externos a la descripción de los 
hechos contenidos en las informaciones de Albornoz. Estos incluyen las condiciones 
dadas en lo concerniente a las relaciones al interior del clero cuzqueño y otros 
personajes, como gobernantes, encomenderos e incluso los jefes indígenas, aspecto 
para la cual acaso la búsqueda se presenta como bastante ardua” (Ramos 1993: 140 el 
énfasis es nuestro). 
 
 Los estudios posteriores, tampoco aportaron  nueva documentación ni nuevos enfoques, 
limitándose a repetir los postulados pasados; se asumió como tautológica las limitaciones 
regionales del Taqui Onqoy y su vinculación con Vilcabamba fue desechada. Tendremos que 
esperar hasta el año 2010, la publicación del artículo de Hélène Roy; su texto fue titulado “En torno 
al Taqui Onqoy: texto y contexto”. El trabajo de la investigadora francesa se opone a la posición de 
Gabriela Ramos, a la que califica de “hipercriticismo”, porque no sólo cuestionó la magnitud del 
movimiento: “Consideradas globalmente, las teorías críticas dan del Taqui Oncoy la imagen de 
una construcción intelectual cuyo fondo de verdad se reduce a sucesos históricos insignificantes, 
inexistentes en ciertos casos” (Roy 2010: 11). Roy contó con dos factores que la alejaron de las 
vías tradicionales que abordaron el movimiento: a) La crónica de Bartolomé Álvarez y b) la 
investigación en archivos seculares del Cuzco, Bolivia y España; esto le permitió retomar el debate 
sobre la vinculación del Taqui Onqoy y los incas de Vilcabamba.  
La publicación del memorial de Bartolomé Álvarez introdujo una nueva variable en el debate 
sobre la expansión territorial del movimiento; en la jurisdicción de Charcas, los indios practicaban 
el Taqui Onqoy o Talausu¸ en lengua aimara. Entre ambos movimientos existen ciertas semejanzas, 
como los bailes extáticos, los rituales y la posesión de los indios por parte de las huacas; pero, a 
pesar de que Roy considera como fidedigna la información de Álvarez, pide cuidado con estos 
datos porque faltan más fuentes que comprueben su veracidad y, también, no se ha definido si el 
conocimiento de Álvarez sobre los movimientos fue directo o indirecto. Los elementos que 
permitieron la expansión del movimiento hicieron que Roy retome la vinculación entre el Taqui 
Onqoy y los incas de Vilcabamba. 
En la década de los setenta surgieron las primeras dudas, influidas por estudios de corte 
antropológico, por lo que propone dos objeciones:  
 
“primero los referidos autores (Franklin Pease, Steve Stern, Rafael Varón y Ranulfo 
Cavero) no consideraron plenamente la posibilidad de que la vinculación con el reino 
insumiso naciera después de haberse formado el Taqui Oncoy. Segundo, oponen dos 
cosas distintas: el discurso del Taqui Oncoy, caracterizado por el rechazo categórico a 
lo español, y la actitud ambivalente de los incas de Vilcabamba en sus tratos con las 
autoridades coloniales. Aunque este tema merece mucha más atención, por el momento 
nos concentramos en el estudio de las fuentes. Consideramos, pues, que la pista 
antropológica como un argumento que puede debilitar los testimonios de Albornoz y 
Molina y revelar la necesidad de una crítica más aguda de las fuentes” (Roy  2010: 25). 
 
En opinión de Roy, los primeros estudios dejaron una serie de preguntas sin contestar por lo 
que es indispensable recurrir a nuevos documentos que responder estas dudas; a través de la 
investigación de Pedro Guibovich, conocemos que Cristóbal Albornoz fue enviado a Huamanga no 
para extirpar las idolatrías, sino para cobrar los diezmos que debían los vecinos. Sin embargo, en 
las actas del cabildo secular de Huamanga, ya se menciona la existencia de “cosas perniciosas” a la 
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religión católica; ahora, los miembros del cabildo deseaban conocer el origen de este mal y 
apoyaron la visita eclesiástica de Albornoz. Roy supone que existía ya una sospecha sobre 
vinculaciones entre los indios de Parinacochas y los incas de Vilcabamba, aunque:  
 
“las autoridades seculares nunca expresaron la hipótesis del vínculo entre Vilcabamba y 
el Taqui Onqoy, ni siquiera después de la eliminación del reino neo-inca, pues por muy 
fuertes que fueran sus sospechas, estas no podían justificar la guerra contra los incas de 
Vilcabamba: la ´conciencia´ del rey no lo admitiría, los defensores de las ideas 
lascasianas, tampoco […] una vez vencidos los incas, los clérigos informados revelaron  
puntualmente sus convicciones, por las autoridades civiles permanecieron mudas: 
expresar sospechas para justificar la desobediencia al rey, la guerra hecha a los incas de 
Vilcabamba y la ejecución del último Inca Túpac Amaru supondría severas represalias. 
Sin embargo, la documentación secular, cuando se estudia de cerca no elude del todo el 
tema. En ella, el reino neo-inca aparece como la cuna de todas las rebeliones, y 
repetidas veces se alude a su responsabilidad en la proliferación de las idolatrías entre 
las poblaciones de las comarcas. Se espera en vano que los autores se refieran al Taqui 
Oncoy, como si el tono empleado fuera voluntariamente un eufemismo” (Roy  2010:  
26). 
 
Para corroborar este idea, Roy extrae fragmentos de tres cartas escritas por Francisco de 
Toledo, del licenciado Pedro Ramírez Quiñones y del consejo de justicia de la ciudad de Vitoria, en 
Vilcabamba; en dichas cartas, existe una “convicción unánime de la culpabilidad de los incas y la 
voluntad de evitar expresarla explícitamente” (Roy 2010: 27). Ahora, ¿por qué no se asoció antes 
esta relación? La respuesta conlleva a remontarnos al año 1564; conocemos que Luis de Olvera 
denunció el movimiento, pero los encomenderos disimularon los hechos porque denunciar la 
idolatría traería más inconvenientes que beneficios. Según el derecho canónico, aquel indio que 
fuera encontrado culpable por idolatría sería desterrado, afectando directamente la mano de obra 
necesaria para el trabajo minero; la situación varió en 1569. Roy considera que el movimiento se 
radicalizó, por lo que los encomenderos nos pudieron prescindir de la Iglesia; adicionalmente, 
desarrolla un interesante estudio de los intereses políticos que se  manifestaron durante la década de 
1560, pero que dejaremos de lado para conocer su posición frente al vínculo entre los incas y el 
Taqui Onqoy. 
Roy propone las siguientes aclaraciones: la sublevación general de los indios, según las actas 
del cabildo del Cuzco, no se originó en Jauja, sino que nació en Huamanga; la primera persona en 
avisar al cabildo fue el corregidor de Huamanga, Diego Pacheco. Citemos esa información: 
 
“[…] los dichos seños dixeron que an sido informados que el corregidor de la ciudad de 
Guamanga [Diego Pacheco] a enviado informacion e abiso al señor corregidor [del 
Cuzco, Francisco Sandoval] que los yndios pretendía dar desasosiego o hazer algun 
alzamiento […] sus mercedes saben lo que Diego Pacheco que de presente ha venido 
de la ciudad de los Reyes les a informado acerca del alzamiento de los yndios y de las 
infomaciones e diligencias que se hazian en rrazon dello en la provincia de Xauxa y 
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un mismo origen, Parinacochas; en el año 1565, el cabildo ordenó la captura de caciques, todos de 
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Onqoy con el sublevamiento general de los caciques permite enfocar estos dos fenómenos conexos” 
(Roy  2010: 33). Al dirigir la atención a los Incas de Vilcabamba, y apoyándose en los comentarios 
de Liliana Regalado, sostiene que Titu Cusi le confesó a Juan de Matienzo su implicación en el 
levantamiento, aunque, “es difícil dar crédito a las declaraciones de Titu Cusi Yupanqui en la 
medida que su estrategia consistía en despistar a los españoles” (Roy  2010:  33-34). Volviendo al 
episodio del descubrimiento del levantamiento, este último y el Taqui Onqoy  serían movimientos  
afines : 
 
“en los que los incas tuvieron incumbencia. Hoy la conclusión parece evidente, pero la 
tendencia a callar o disimular los acontecimientos causó cierta incertidumbre entre los 
actores de la época, agravada por la política de desinformación practicada por los incas, 
los cuales alternaban actitudes belicosas y ofertas de rendición. Sin embargo, los 
elementos que evocamos en el presente estudio muestran que los españoles tenían 
motivos para implicar a Titu Cusi Yupanqui en el Taqui Oncoy” (Roy  2010:  34).  
 
Finalmente, Roy  concluye  que no es posible de que los incas de Vilcabamba hayan originado el 
Taqui Onqoy:  
 
“este se fundaba en creencias indígenas profundas que ningún impulso externo podía 
generar. Sin embargo, las características del Taqui Oncoy-el discurso anticristiano y la 
revivificación del pasado prehispánico- cuadraba con las ambiciones de reconquista de 
los incas. Desde esta perspectiva, los incas instrumentalizaron el Taqui Oncoy […] 
Somos conscientes de que esto no resuelve el problema, ya que queda pendiente la 
principal objeción formulada por diversos investigadores, a saber, que el modelo 
cultural y religioso del Taqui Oncoy era incompatible con el de los incas. Ya dejamos 
entrever nuestra posición al respecto. Primero, la ausencia del sol entre las huacas solo 
significa que los incas no inventaron el Taqui Oncoy. Segundo, es un error oponer la 
ambigüedad de los incas en sus tratos con los españoles con el discurso del Taqui 
Oncoy, de rechazo categórico a lo español. Creemos que los predicadores del Taqui 
Oncoy abarcaban tanta ambigüedad como los incas […] el rechazo a lo español era 
propio del discurso, porque en la práctica ya no se podía distinguir entre lo español de 
lo indio” (Roy  2010:  4 el énfasis es mío). 
 
 
Palabras  finales 
 
Como hemos podido presentar, el debate sobre la relación entre los incas de Vilcabamba y el 
Taqui Onqoy aún está lejos de concluir; es necesario, como apuntan todos los investigadores 
citados en este balance, encontrar nuevas fuentes que permitan establecer el impacto que Taqui 
Onqoy  tuvo  entre  los indios de la zona sur del virreinato del Perú. Falta aún mucho por investigar 
e ignoramos las distintas respuestas de los indios de otras provincias frente al fortalecimiento de las 
estructuras de poder.  
Es lamentable escuchar, y leer, que aún se considere a los indios como un bloque homogéneo 
y sumiso durante la época virreinal; la realidad virreinal no se limitó a españoles malos e indios 
buenos. La sociedad estuvo compuesta por individuos de varias calidades (negros, mestizos, 
criollos, etc.) y, de su interrelación, se produjo una determinada dinámica social que aún nos falta 
explorar. Inclusive, desconocemos la interacción entre los individuos que formaron parte del 
movimiento, contando entre sus filas a: indios principales y del común; no bautizados y cristianos; 
ladinos e, incluso, mestizos que podrían haber pasado por indios. No sólo la reunión de los dioses 
J. L. ROJAS: LOS INCAS DE VILCABAMBA 
marcaron la heterogeneidad étnica y cultural, sino los rostros y motivaciones de cada individuo que 
perteneció al movimiento; por último, sólo nos queda preguntarnos ¿cuál será el devenir del Taqui 
Onqoy? Eso sólo lo dirá la historia.  
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